






















ge  significativo  para  identidades  no  normativas  (parejas  lésbicas,  homo‐
sexuales,  tránsgenero  y  transexuales).  El  análisis  arguye  que  los  retablos 
son un espacio de subversión  física, psíquica y espiritual para cuerpos ab‐
yectos en donde  la  repulsión  y  repugnancia  son  sustituidas por  agradeci‐
miento y celebración.   Es decir, permiten a cuerpos abyectos re‐apropiarse 



















a direct  relationship with divinity  that otherwise, within  a Church, would 
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En  la  Lagunilla,  un  mercado  dominical  de 
antigüedades  cerca  del  Zócalo  en  la  Ciudad  de 
México,  dentro  del  puesto  “el  rincón  de  los mila‐
gros”,  el  retablero Alfredo Vilchis  desde  hace más 
de dos décadas se ha dedicado a pintar y vender re‐





dades  periféricas  (parejas  lésbicas,  homosexuales, 
travesti,  transgénero  y  transexuales)1. Tendidos en 










de  Febrero  del  2001.”  “(A)  serse  la  jarocha”  en  el 






                                                 
1  Sexualidades  periféricas,  término  prestado  del  trabajo  de 
Carlos  Figari,  se  refiere  a  aquellas  sexualidades  al  borde  del 
círculo  normativo  establecido  por  las  relaciones  de 
concordancia y coherencia establecidas cultural y socialmente.  
de parejas del mismo  sexo que  celebran  su  amor: 
“Paco y Omar  le ofrecen este milagro a San Sebas‐
tián por  cumplir dos años  como pareja a pesar de 
que  nuestras  familias  no  aceptan  nuestro  amor  y 













sexo?  ¿Una  aceptación  familiar  a  la  homosexuali‐




va,  cabría  resaltar.  Este  trabajo  considera  que  los 
retablos, desde sus orígenes, han ofrecido un espa‐




cribe a detalle  la  composición estética de  los  reta‐
blos así como sus orígenes a través de una contex‐
tualización  histórica  de  las  tradiciones  de  ofrenda 
votivas  existentes  en  Mesoamérica  que  datan  la 























































nes  los  retablos  han  servido  como  un  espacio  de 






tos dentro de  la  sociedad normativa  así  como de‐



















brando  fuerza durante  la última década.   Conside‐
rados  como  arte popular, de  tal manera  excluidos 
del canon de historia del arte, hay muy poco escrito 
sobre  retablos,  y  lo poco que hay es publicado en 
los Estados Unidos, enfocándose en exvotos o reta‐
blos del  siglo XVI  (Giffords, 1991) o  recientemente 
en retablos de inmigrantes a Estados Unidos (Duran 
y Massey, 1995). Como resultado no hay un consen‐
so  entre  historiadores,  sociólogos  o  antropólogos 
estadounidenses y mexicanos sobre la terminología 
y  diferencia  entre  Santos,  exvotos  y  retablos.  De 
acuerdo a Duran y Massey,2  los santos son  las  imá‐
genes  del  siglo  XIX  de  Cristo,  la  Virgen,  santos  y 
otras figuras sagradas, para uso privado y de devo‐





atención  que  los  ex‐votos  y  retablos  después  del 
periodo colonial y fueron apropiados por la clase al‐
ta, mayormente criollos.   Después de  la Revolución 
                                                 
2 De aquí en adelante, todas las traducciones del inglés al 
español son mías.  
Mexicana  de  1910,  los  Santos  perdieron  populari‐
dad y raramente se volvieron a reproducir.  
Por otro  lado,  ex‐votos  y  retablos  compar‐
ten  estilos  y  principios  estéticos  por  lo  que  estos 
términos  se  usan  indistintamente  para  referirse  a 
pinturas en aluminio con motivo de agradecimiento 
y devoción. Los ex‐votos y retablos han sobrevivido 
más  de  cinco  siglos  en México  (Duran  y Massey, 
1995). Este análisis diferencia entre ex‐votos y reta‐




calidad  final de  los  retablos,  como  les  llaman  con‐
vencionalmente  los creadores y devotos de peque‐















fords,  1991:  34  itálicas  del  autor).  En  Perú,  por 
ejemplo, las cajas muy parecidas a los altares de las 
iglesias  también  recibieron  el  nombre  de  retablos 
(Ulfe, 2005).   
En México,  los  retablos  consisten  general‐
mente de  tres planos espaciales. En  la parte  supe‐
rior se encuentra la imagen sagrada, al medio la re‐
presentación  pictográfica  del  devoto  representado 
al momento del milagro o de rodillas dando gracias 
y  finalmente en  la parte  inferior del  retablo se en‐
cuentra el  texto describiendo el milagro concedido 
por  la divinidad en  turno. A  continuación  se anali‐
zarán los tres planos de los retablos.  
 ‐ Divinidad 
La  parte  superior  del  retablo,  la  parte  sa‐
grada,  comúnmente  dibuja  la  imagen  de  la  divini‐
dad a la que se le ofrece el retablo en agradecimien‐
to  por  el  favor  o  el  milagro  concedido.  La  parte 
sagrada, la imagen de la Virgen, Cristo o santo apa‐
rece  rodeada  de  nubes  o  emanando  rayos  de  luz, 
enfatizando  la  cualidad  celestial  (Beltrán  and  Elin, 
























































tablos  de  devotos  de  sexualidades  periféricas,  el 
santo de devoción es normalmente  San  Sebastián. 






símbolo  de  San  Sebastián”  (Monsiváis,  2002).  San 
Sebastián es normalmente representado al momen‐








tual de  las  imágenes  lo elaboro más a detalle en  la 
segunda parte de este artículo.  
‐ El agradecimiento escrito 
En  el  espacio  final,  parte  inferior  del  reta‐
blo, se encuentra la inscripción o la expresión escri‐
ta dando gracias y describiendo el milagro concedi‐
do.  Esta  parte  escrita  incluye  el  nombre  del 
suplicante,  la  fecha  y  el  lugar  de  los  eventos,  así 





Retablos  como  espacio  de  subversión  desde  sus 
orígenes  




de  la  colonización  (Egan,  2000). Aun más,  “un  sis‐
tema de tradición pictórica muy sofisticado ha exis‐
tido en México desde la época prehispánica, que se 
puede  apreciar  en  las  pinturas  de  los  murales  y  




sar  del  reconocimiento  de  las  ofrendas  votivas  a 
deidades en México desde antes de la colonización, 
muchos académicos atribuyen la tradición de los re‐





nuevo mundo  estuvieron  influenciadas  en muchas 
















zar  todos  los  nuevos  territorios.    Además  de  la 
apropiación  territorial,  la  colonización  representó 
para las culturas de Mesomérica un terrible choque 
de  visiones  religiosas:  del  politeísmo  al monoteís‐
mo. La conquista de Mesoamérica significó la incor‐
poración  de  un mundo  cristiano  occidental,  incor‐
poración  que  no  fue  sólo  un  resultado  sino  una 
condición  (Moreno  Toscano,  1994).  La  occidentali‐
zación de los indígenas estuvo basada en una ‘colo‐
nización espiritual’, haciendo de  la cristiandad, una 
herramienta  de  asimilación.  La  evangelización,  o 
conversión al catolicismo, fue una tarea difícil dado 
el  elaborado  y  complejo  sistema  religioso‐político 
de los indígenas locales. Octavio Paz, en El Laberinto 





nochtitlán,  el  pueblo  reconoció  la  derrota  de  sus 
dioses concluyendo que el dios extranjero era más 
fuerte  pero  no  que  sus  dioses  dejaran  de  existir 
(Frey and Loewe, 1999). Muchos historiadores con‐
cuerdan  que  la  conquista  espiritual  a  través  de  la 
evangelización  nunca  fue  completada  en  Latino‐
américa  (Escobar,  1997).  El  cristianismo  pudo  ser 
impuesto sobre los indígenas, pero una cuestión di‐
ferente es cómo fue entendido.  
Los  aztecas  poseían  un  sistema  político‐























































zación,  estas  ceremonias  así  como  sus  santuarios 
fueron destruidos. Por otro  lado,  los aztecas plebe‐
yos,  adoraban  también  a  múltiples  dioses  princi‐
palmente  relacionados  con  la  naturaleza,  como  el 
dios de  la  lluvia,  luna,  fertilidad o  salud.  Sus  cere‐
monias eran elaboradas en el campo o en sus casas.  
A pesar de que muchos de  los rituales tomaban  lu‐
gar  en  la  esfera  pública, muchos  de  los  indígenas 
pudieron  continuar  con  sus  ceremonias  dentro  de 
sus casas, escondiéndose de  los misionarios religio‐
sos durante la colonización (Frey and Loewe, 1999).  
Cuando  los  indígenas mesoamericanos  fue‐
ron  brutal  y  violentamente  forzados  a  adoptar  el 
cristianismo,  muchos  académicos  sugieren  que  el 
resultado  fue  una  forma  de  sincretismo  religioso 
donde  los  indígenas se convirtieron al cristianismo, 
transfiriendo en los ángeles y santos cristianos a sus 













jo  argumenta  que  los  retablos  en México  pueden 
ser  explicados  como  una  continuación  de  la  tradi‐
ción  de  agradecimiento  votiva  y  religiosa  de  los 
pueblos  indígenas. Uno  de  los  elementos más  im‐
portantes de la religión de los aztecas era el acto de 
ofrecimiento,  esencial  en  su  práctica  político‐
religiosa. A  pesar  de  que  la  tradición  de  agradeci‐














inundaciones,  tormentas  de  luz  que  destruyeron 






que  se  necesita  para  ser  un  buen  samaritano,  los 
mestizos del  siglo  XIX  estaban más preocupados  y 
agradecidos  por milagros  concedidos  relacionados 
con desastres naturales o enfermedades.  Los  reta‐
blos en México, durante el siglo XIX no tratan temas 
relacionados  con  la  religión  católica,  de  identidad 
penitenciaria  y  de  consciencia  cristiana,  que  eran 
los  temas principales de  los exvotos y  retablos eu‐
ropeos  (Durand  y Massey,  1995:  18).  Los  retablos 
mexicanos  raramente  se  preocupan  por  rituales 
cristianos “es raro encontrar un retablo agradecien‐
do  que  no  se  cayó  en  tentación  y  por  lo  tanto  se 
salvo el alma o por haber hecho el bien, en otras pa‐
labras gozar el confort de  los sacramentos durante 
los momentos  finales”  (Alberro, 2001: 61). Todo  lo 
contrario  a  los  sacramentos  católicos,  los  temas 
principales de los retablos en México tratan con de‐
sastres  naturales  o  cuestiones  laborales.  Entre  los 
pocos  trabajos  hechos  sobre  retablos  está  el  libro 
Miracles  on  the  Border:  Retablos  of  Mexican  Mi‐
grants  to  the  United  States  de  Duran  y  Massey 
(1995), que se enfoca en retablos con temas trans‐
nacionales migratorios. Otros temas tratan con infi‐















que  fue  la  base  de  la  Europa  cristiana  (Frey  and 
Loewe, 1999). Para las poblaciones indígenas existía 
una  relación  directa  con  los  dioses,  contraria  a  la 
cristiandad en donde  la confesión con el sacerdote 
establecía una  relación de mediación  con  la divini‐
dad.  
Las ofrendas votivas  representaron una  re‐



































































introducidos  a México  por  los  españoles  pero  su 
adopción no es una  simple  sumisión al catolicismo 
sino una forma subversiva de adaptación, que con‐
tinúa  con  la  tradición de ofrenda, ofrece una  rela‐
ción directa  con  la divinidad, y permite el politeís‐
mo, todas características cuyas raíces se encuentran 
en prácticas religiosas  indígenas. De esta  forma  los 








De  acuerdo  a  Judith  Butler,  el  género  en‐




como  la práctica por  la que  los géneros son consti‐
tuidos como materialmente inteligibles descartando 
como  abyectos  aquellos  que  no  “mantienen  rela‐
ciones  de  coherencia  y  continuidad  entre  el  sexo, 
género, práctica y deseo sexual” (Butler, 1993: 17). 
De  esta  forma,  los  homosexuales,  las  lesbianas, 
las/os  travestis,  los/as  transgénero  y  los/as  tran‐




Aun más,  la  abyección,  como  señala  Figari 
(2008), es generada de la otredad, es decir, “aquello 
que no puede conocerse sino al precio de mi propia 

















ramente  cómo  aparecen  manifestadas  las  regula‐
ciones  culturales  en  torno  a  la  diferencias  que  se 
inscriben en el cuerpo” (2008: 131); los cuerpos ab‐
yectos expulsados de  la heterosexualidad provocan 
como emociones:  la  repulsión y  la  repugnancia. La 
abyección suscita socialmente emociones excluyen‐
tes:  asco, hediondez, obscenidad.  Figari  señala  co‐
mo en el terreno de las emociones, lo abyecto oscila 




indignación.  Figari  (2008)  señala  como  la  indigna‐
ción ha  servido como vía de penalización, asumida 
en  el  discurso,  para  criminalizar  a  travestis  en Ar‐
gentina.  Las  emociones de  repulsión e  indignación 
funcionan  como  motores  generadores  en  tanto 
efectos de un discurso de violencia cultural y del Es‐
tado.  
En  la  última  década  teóricos  anglosajones 
han  tomado un giro dramático y  significativo en  la 
teorización del cuerpo explorando las implicaciones 
emotivas y afectivas del mismo y su relación con el 




tions and affect), y  los  límites dónde  residen en el 
cuerpo  –dentro  como  emociones,  pensamientos, 
efectos, materialización, o afuera del cuerpo como 
parte del discurso‐ parte de la historia y la memoria 
colectiva.3  Siguiendo  a  Carlos  Figari,  que  habla  de 
emociones  como  contenidas  en  el  cuerpo  y  clara‐
mente  visibles  socialmente  al manifestarse  en  las 
regulaciones  culturales, este  trabajo considera que 
los  sentimientos  y  emociones  son  materializados 
                                                 
























































es  importante  cuestionar  qué  efectos  discursivos 
pudieran producir las emociones de cuerpos abyec‐
tos que vistos a través de retablos no producen re‐




Si  la  expulsión de  la heterosexualidad  crea 
al homosexual y al transgénero como abyecto, ¿qué 
función tienen los retablos donde, a pesar de seguir 
una  tradición  católica  y  estar  inscritos  dentro  de 






llos  relacionados  con  operaciones  de  cambios  de 
sexo,  y  celebraciones  de  parejas  del  mismo  sexo 
que decidieron vivir juntas sin tener que esconderse 














no  nos  importa  el  que  diran  Pidiendote  bendigas 
nuestra  relacion.  Luci  y  Carmen.  1999.  La  Roma. 
Mexico.” 
Todos  estos  retablos  están  agradeciendo  a 
la Virgen de Guadalupe o a San Sebastián el amor 
en su relación de pareja, una relación de pareja del 
mismo  sexo.  Igual  que  los  retablos presentados  al 
principio de este artículo, ninguno de estos retablos 
siguen  los  lineamientos  católicos, ni  los  sacramen‐
tos  cristianos,  sino  al  contrario,  transgreden  las 
mismas normas morales y  religiosas  impuestas por 
la  Iglesia católica y el Estado. Cuando Norma agra‐
dece  a  San  Sebastián  que  Rosa  regresó  con  ella 
aunque  la había dejado por otra mujer y ahora son 
felices, no está expresando vergüenza por estar en 
una  relación del mismo  sexo, ni  culpa por haberla 
dejado por otra mujer. Al contrario agradece que su 
amor  regresó.  En  otro  retablo,  Luci  agradece  vivir 
con su pareja Norma, sin importarle el que dirán, es 
decir  sin  importar que  socialmente  su  relación  sea 
castigada. Las emociones de estos cuerpos, conside‐
rados por la sociedad normativa, moral y por la reli‐
gión  como  cuerpos  abyectos,  son  de  amor,  felici‐







operación de  cambio de  sexo, no expresan ni  ver‐
güenza del devoto, ni miedo, al contrario, Armando 
agradece que  todo  en  la operación  fue un  éxito  y 
































































cir,  conecta  el  cuerpo  con  la mente  y  sirve  como 
“mecanismo de  individualización”  (2003: 117). Ver‐
güenza, después de  la  fuerte  crisis de HIV‐Sida  en 
los  Estados  Unidos,  se  convirtió  en  la  emoción  y 
afecto  primordial  en  la  estrategia  de  abyección  y 





matizar  a  las  sexualidades  periféricas.  A  pesar  de 
que  la  epidemia  de  HIV‐SIDA  no  causó  el mismo 
fenómeno  mediático  en  países  latinoamericanos 
como en Estados Unidos, podemos decir que la ver‐
güenza ha funcionado con el mismo propósito en el 
discurso  en  México,  es  decir,  la  vergüenza  es  la 
emoción y afecto que se espera de parejas lésbicas, 
homosexuales, travestis, tránsgenero y transexuales 









guna  emoción  comúnmente  relacionada  con  cuer‐
pos abyectos. Las emociones expresadas en  los  re‐
tablos  para  los  devotos,  los  retableros,  los 
compradores de retablos, los visitantes del mercado 
no son ni de culpa, ni de vergüenza, ni de repulsión, 
ni  de  exclusión.  Los  afectos  de  los  retablos  de 




dan  por  enterados  de  la  vergüenza. Antonio  y Ar‐
mando  agradecen  que Armando  salió  con  bien  de 
“aserse  la  jarocha”,  no  hay  nada  que  los  detenga 
para gozar y “vivir felices” con “el amor de su vida.” 
Se podría argumentar que  los  retablos  son 
vistos como “pintorescos” cuya existencia no  tiene 
capacidad real y   material de una subversión social 




la misma  forma,  tomando  en  cuenta  a  Butler,  el 
género no se supera pero si se desestabiliza. El des‐
plazamiento  de  la  abyección  y  la  desestabilización 
del  género  son  herramientas  de  subversión  que 
permiten al otro abyecto una  subjetividad normal‐
mente  negada  por  el  Estado  y  las  normas  socio‐
culturales.  
Además,  la  representación  pictórica  de  los 
cuerpos de  los devotos abyectos están muchas ve‐
ces dibujados al desnudo. Tomemos por ejemplo a 
Rosa  y Norma  en  “Los  Baños  del Deseo”.  Las  dos 
mujeres  están  claramente  desnudas,  una  de  ellas 
esta abrazando a la otra por detrás y son dibujadas 




su  deseo  y  amor,  mirándolas  como  si  estuviera 
bendiciendo su unión.  
En otro retablo, el de Armando, no hay am‐
bigüedad  en  su  representación  genérica.  Sabemos 
que  se hizo  “la  jarocha” porque el  texto escrito  lo 
especifica pero no hay  forma dentro del dibujo de 
saberlo.  Armando  esta  retratado  en  ropa  interior 
que deja ver un cuerpo feminizado en todos los ru‐
bros,  incluido  biológicamente,  y  con  significativos 






ía  y  bienestar.  Los  cuerpos  abyectos  no  parecen 







Además,  los  retablos  retratan  siempre  si‐
tuaciones  íntimas  en  lugares  privados,  como  por 
ejemplo en el baño, en la recamara, o en la sala de 
estar. En estos  lugares privados  lo único que se ve 
es  su  bienestar.  La  repulsión  y  violencia  que  los 
cuerpos  abyectos despiertan  socialmente  viene de 
la des‐identificación con la matriz heterosexual, con 




repulsión  y  vergüenza,  viene  de  imaginar  a  dos 
cuerpos abyectos gozar su sexualidad. Como explica 
Butler  (1993)  la  falta  de  coherencia  entre  las  nor‐
mas  sociales  establecidas  entre  género  y  deseo  y 
práctica sexual, los hace materialmente inteligibles. 























































blos,  al  contrario,  es  esta  imagen  íntima,  de  dos 
cuerpos  abyectos  contentos/as,  alegres  y  gozando 
de  la sexualidad normalmente reprimida, castigada 
y  perseguida,  la  que  están  celebrando  y  agrade‐
ciendo.  
Históricamente la exclusión ha sido la forma 
ideológica  para  separar  a  los  cuerpos  abyectos  en 
diferentes épocas. Durante la Edad Media, la exclu‐







milagro.  El milagro  que,  cabe mencionar,  normal‐
mente  los  excluiría  no  sólo  del  catolicismo  sino 
también del Estado y  la cultura. Aun más, un mila‐
gro,  como un  cambio de  sexo, que pone en  conti‐
nuo riesgo de violencia socialmente, que es castiga‐
do  jurídicamente  y  visto  como  pecador  ante  la 
divinidad. Los retablos así representan para diversos 
cuerpos  abyectos  un  espacio  de  resistencia  a  las 
normas católicas y culturales y del Estado.  
En las teorías de afectos, se considera como 














vienen  en  los  retablos  las  emociones  y  afectos  de 
celebración,  gozo  y  agradecimiento  de  las  sexuali‐
dades  periféricas  si  en México,  la  violencia  hacia 
las/os mismas es alarmante?  
De acuerdo al  trabajo de Butler en Gender 
Trouble,  Bodies  That  Matter  y  Excitable  Speech  
(mobilizando a  su vez el  trabajo de Foucault  sobre 
el poder), ella argumenta que el poder es producti‐
vo y constitutivo del sujeto en lugar de sólo represi‐
vo, y  la  resistencia nunca es externa al poder  sino 






















tos con el cuerpo de  la nación,  las emociones  fun‐
cionan como mediadores entre  lo psíquico y  lo so‐
cial, entre el  individuo y el  colectivo. Aun más,  las 
emociones  se mueven  como  comodidades  y  circu‐
lan entre  “signos”  y  “figuras”;  al  circular,  las emo‐
ciones  “pegan”  figuras  con  otras  produciendo  un 
‘pegoste’  como  efecto  de  una  colectividad  (119).  
Tomando  esto  en  consideración  podemos  señalar 







vas  hacia  cuerpos  abyectos.  Es  decir,  se  crea  una 
especie de telaraña en la que la repulsión y el asco, 




































































sión a  la  lengua castellana  impuesta por  los coloni‐
zadores;  una  subversión  de  los mestizos  a  la  real 
academia de la lengua española.  
De la misma forma se puede entender como 
subversión  si  tomamos en cuenta a Marx y  la  idea 
de la conciencia y el lenguaje como imposición de la 
clase dominante.  En  este  sentido  la  subversión no 
sólo  viene de  apropiarse del  lenguaje  al escribirlo, 
sino también de la forma de escribirlo. La importan‐
cia del texto escrito para  la subjetividad del cuerpo 
abyecto  también  en  términos  derridianos  alude  a 
una  subversión  cuando  el  cuerpo  abyecto  firma  la 
plegaria  con  su nombre generando así a un autor, 
es decir a un sujeto.  
Aun más,  los  retablos  ofrecen  un  espacio 
material, físico pero sobre todo un espacio emocio‐
nal, psíquico, espiritual y afectivo entre sus creyen‐
tes. Este espacio  fue  imposible de  controlar por  la 
Iglesia para los nuevos mestizos y más recientemen‐
te para  los abyectos del  catolicismo y  también  im‐
posible  de  controlar  por  el  Estado  proveyendo  así 
un espacio de resistencia. Considerando que México 
es una sociedad altamente patriarcal, homofóbica y 
transfóbica,  los  retablos ofrecen  un  espacio mate‐
rial  y  emocional  para  géneros  y  sexualidades  no 
normativas, no  sólo de negociación de una  identi‐
dad castigada y mortalmente amenazada por el Es‐





evangelización  en México  revela  que  los  retablos, 
desde sus orígenes en el siglo dieciséis, son adopta‐
dos  como una  forma de  subversión para  identida‐
des no normativas hacia el cristianismo continuan‐
do  una  tradición  de  agradecimiento  arraigada  en 
creencias indígenas. Como se analizó, los principales 
temas  de  los  retablos,  desde  sus  orígenes,  no  co‐
rresponden a creencias católicas ni cristianas; desde 












de  refugio  interno, de  re‐apropiación de  la  fe, sino 
también un espacio de resistencia  física, psíquica y 
emocional para sexualidades periféricas. Sobre todo 
considerando  que  en  la  ciudad  de México  hay  al 
menos “cien crímenes de odio al año,” eso sin con‐
tar    los crímenes que no se denuncian por miedo o 
vergüenza  de  las  familias  y  víctimas  (Monsiváis, 
2003).  Las marchas  del  orgullo  y  las  zonas  “gays” 
ofrecen espacios muy  cuestionables, dado  la  cons‐
tante presencia policial y el poder adquisitivo nece‐
sario para asistir a estos sitios, entre otros factores. 
Es  decir,  ofrecen  un  espacio  de  celebración  de 
sexualidades periféricas muy limitado. Como tal, los 
retablos son uno de  los pocos espacios de celebra‐
ción,  aceptación  y  agradecimiento  para  sexualida‐
des no normativas.  
Además,  los  retablos,  permiten  a  cuerpos 
abyectos re‐apropiarse de la fe, cualquiera que sea, 
y tener una relación directa con la divinidad que de 
otra  forma,  dentro  de  una  Iglesia  los  excluiría. De 









rridos por  los que  se dan gracias  se  convierten un 
testimonio público de fe. Mientras que la confesión 
crea  individualidad,  los retablos crearon un sentido 










sociedad  transfóbica.  Es  efectivamente  un milagro 
de  agradecerse  y  celebrarse  que  sexualidades  pe‐
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